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RECENSIONS
Josep M. Marquès, Una història de la Diòcesi de Girona (ca. 300-2000), Bisbat de
Girona – Publicacions de l’Abadia de Montserrat, Barcelona 2007, 325 pp.
Se m’ha encarregat la recensió de Una història de la diòcesi de Girona (edició en
català, desembre del 2007).1 Es tracta d’un llibre excepcional, que ha estat concebut i
escrit amb rigor i sense complexos. L’autor ha aconseguit una síntesi molt reeixida,
fruit madur de la seva capacitat de recerca i del coneixement dels arxius, però també
fruit de la seva gosadia. S’hi reconeix la marca de l’autor.
Josep M. Marquès, historiador i arxiver diocesà, era l’únic que podia escriure, tot
sol, una història del bisbat de Girona amb aquest rigor. En un temps en què impera
l’especialització, Marquès es pot considerar investigador i especialista de totes les èpo-
ques i de quasi totes les temàtiques. Per això s’ha vist capaç d’escriure una història
completa, que abraça des dels inicis de l’Església local (s. III) fins a la realitat del cris-
tianisme a la diòcesi, passat el llindar del segle XXI. Una història que sedueix de debò;
és original, convida a pensar més enllà dels esdeveniments i els temps que narra, i
planteja alguns interrogants pertinents. Redactat amb voluntat divulgadora, tanmateix
no resulta una lectura fàcil. Segurament no suscitarà adhesions unànimes.
Una història de la diòcesi de Girona és el llibre que el seu autor més anhelava i
que no el pogué veure imprès. L’havia pensat i treballat intensament, fins i tot amb una
certa exaltació. Tenaç com era, es pot dir que l’acabà en plena malaltia. Ja a l’hospital,
en dir-li que al llibre li mancava una dedicatòria, em demanà un tros de paper i, sense
haver de pensar-s’hi gens, la va escriure en aquests termes: «Populo Dei qui est Gerun-
dae. Auctor».
Marquès era un historiador que palesava interès per a tots els àmbits culturals.
Sense descans i amb una certa pressa, es lliurava a la lectura dels articles i llibres
d’història que anaven apareixent, sense oblidar altres vessants literaris. La seva vasta
curiositat el mantenia al dia en la majoria de camps de recerca, especialment d’història
de l’Església. Influït pels millors estudis de sociologia religiosa, no fa una història úni-
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1. J. M. Marquès, pocs mesos abans, havia publicat aquesta obra en castellà: «Historia de la
diócesis de Gerona», en Historia de las diócesis españolas II: Barcelona, Terrassa, Sant Feliu
de Llobregat, Gerona (Madrid: BAC 2007), p. 708. [Girona, 461-483, p. 222]. Amb tot, l’edició
catalana que presentem és revisada i ampliada.
cament erudita, sinó de caire social. Així estableix una relació constant entre religió i
societat, alhora que té molt presents els diversos estaments i funcions que conformen
l’Església. Per això, el seu producte és una història que no tracta tan sols dels bisbes i
el clergat, sinó que passa de seguida a les comunitats de fidels, al poble cristià. 
Tot i que el seu mètode representa una ruptura amb el dels historiadors anteriors, en
aquesta obra no ignora els autors que l’han precedit, i que també van publicar sobre la
diòcesi de Girona. ¿Qui hauria pensat en els bisbes gironins que en l’antiguitat foren
també historiadors? ¿Qui mai s’hauria recordat que Fray José de la Canal, autor de la
part corresponent a Girona en els volums de la España Sagrada, havia estat proposat
per bisbe d’aquesta diòcesi i va renunciar-hi? En una introducció breu, però realment
erudita, l’autor esmenta oportunament Pèire de Marca, Enrique Flórez i Jaime Villa-
nueva, juntament amb els qui són de casa, com el canonge F. X. Dorca, l’arxiver Julián
de Chía i encara Francesc Monsalvatje, i, ja en el segle XX, no s’oblida de Mn. Lluís
Constans i dels canonges Josep Morera i Jaume Marquès i Casanovas.
Em permeto destacar d’aquest llibre unes temàtiques que desvetllen francament
interès. Pels orígens del cristianisme a Girona, descarta les tradicions mancades de
base documental. Dóna protagonisme a les parròquies des de l’època carolíngia, ja que
són les institucions que comencen a vertebrar la gent i el país; 167 esglésies parro-
quials acrediten la seva existència en el primer mil·lenni. Exposa el trasllat de la cate-
dral al lloc actual (s. X). Diu que la coexistència amb els jueus es va trencar al final de
l’edat mitjana, a causa de l’antipatia de mercaders i pagesos, convenientment atiada
pels sermons dels frares i l’actuació intolerant d’inquisidors com Nicolau Eimeric.
També en aquesta època es va perdent l’autonomia diocesana. Encara que el primer
bisbe nomenat pel Sant Pare no arribà fins a últims del segle XIII (Bernat de Vilamarí),
amb la cort papal a Avinyó augmentà molt el centralisme eclesial (s. XIV). El bisbe de
Girona, Arias Gallego, va ser present a Trento, en la tercera etapa d’aquell concili
(1561-1563), i va intervenir en la línia reformista i episcopal, poc favorable a la cúria
romana. Tanmateix, la reforma conciliar s’aplicà a Girona amb poc interès, en part per
l’oposició dels canonges, com en el cas de la fundació del seminari, que fou un pur
artifici. Més eficaç que la reforma de Trento ho fou la dels emprenedors bisbes il·lus-
trats, que afavorien els estudis, planificaven la pastoral i creaven obres assistencials.
En canvi, en el segle XIX, l’autor presenta un clergat agitat i implicat en les lluites ideo-
lògiques i polítiques contra el liberalisme. Arribat el segle XX, els clergues diocesans
eren tradicionalistes i la majoria de religiosos integristes i tot. Els capellans socials,
que havien iniciat ateneus obrers i sindicats agrícoles (Boada, Dausà), i altres de més
intel·lectuals i prestigiosos, com el Dr. Llovera, F. Dalmau o J. Comerma, van ser dis-
persats per l’autoritat diocesana. La Renaixença i el catalanisme polític van tenir una
incidència minoritària en el clergat i en el seminari, per bé que molts dirigents regiona-
listes eren cristians actius en la diòcesi (però, el Dr. Pou i Batlle fou censurat per idees
catalanistes i perdé la càtedra de filosofia al seminari). L’autor destaca les noves funda-
cions de congregacions de religioses (ensenyament a noies i cura de malalts), el
començament dels pelegrinatges a Lurdes (iniciats a Figueres), els centres catòlics, així
com l’acció pastoral dels qui s’havien adonat de les noves exigències, com el rector
d’Olot, Mn. Esteve Ferrer, un pioner de la renovació catequètica.
En aquesta obra l’art té una extensió molt major de l’habitual en les històries ecle-
siàstiques. Des de les humils esglésies pre-romàniques fins a la reconstrucció de tem-
ples després de la guerra (1939), i, encara, fins a la variada obra artística dels últims
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trenta anys, hi ha un positiu recorregut per l’art religiós, el qual, com diu el seu autor,
«en cada època ha expressat i acompanyat la fe de les nostres comunitats».
Pel que fa als fets històrics més propers a nosaltres, Marquès esdevé força parcial
en la selecció i el tractament dels temes. Al meu entendre, ometre les dificultats inicials
de l’obra de Magdalena Aulina (Casa Nostra de Banyoles) o la fundació del monestir
de Solius, i no fer esment del Dr. Masmitjà o del bisbe Cases —el qual durant trenta
anys fou un prevere molt actiu en la diòcesi en l’apostolat dels joves d’Acció Catòlica,
l’Obra d’Exercicis, i com a professor i director espiritual del Seminari Major—, no
sembla cosa justificable.
Cautelós, l’autor mateix afirma que pels temps contemporanis «es desplaça de la
història a la crònica». Una crònica que massa simplement prescindeix de recordar
l’ambient político-eclesial del darrer franquisme, i que evoca la joia del concili i el des-
concert postconciliar amb trets genèrics i vagues. Potser era massa aviat per a avaluar
críticament la recepció del Vaticà II, però calia donar més entitat a aquella primavera de
l’Església, que ho fou també per a la diòcesi. A Girona, els bisbes Jubany i Camprodon
es van posar decididament al capdavant de la renovació, que comportà un considerable
esforç de formació i de treball conjunt. És va fer amb il·lusió, però no pas sense ten-
sions; i massa aviat ens envaí una certa sensació de crisi i de penúria progressiva de per-
sones i de recursos. L’autor de Una història de la diòcesi fa esment de la successió dels
fets i dels canvis sobretot estructurals, però deixa de banda el clima espiritual que va
presidir aquella etapa. L’historiador ha preferit ser neutral i passar-hi de puntetes.
El llibre té uns complements excepcionals, que a la vegada n’aclareixen el caràcter.
Pel final de cada capítol, l’autor ha escollit dos documents originals del tema tractat.
Els vint-i-cinc quadres estadístics que s’intercalen en el text, elaborats per ell mateix,
inviten a superar vaguetats aproximatives i a valorar l’intent de rigor que ha regit la
redacció. Paga la pena fer especial esment del final de l’obra. El tercer dels apèndixs és
la llista de totes les parròquies i esglésies, àdhuc de les desaparegudes. Suposa un tre-
ball immens i ocupa 58 pàgines del llibre. Aquest apèndix, per ell sol, ja constitueix
una història de la diòcesi. S’esmenten el patró titular de cada parròquia, la data d’erec-
ció, la d’edificació del temple, les fonts documentals, la data més antiga dels llibres
sacramentals, les capelles del seu territori i la bibliografia, si és que n’hi ha algun arti-
cle, opuscle o llibre publicat. L’autor deixa ben clara la convicció que «una diòcesi és
vitalment una xarxa de parròquies i de comunitats eucarístiques».
Aquesta història de l’Església diocesana, rica i condensada alhora, que exposa els
diversos aspectes de la vida dels cristians, ben contextualitzats en el moment històric,
hauria de ser un llibre de capçalera en l’ensenyament de la Història de l’Església de
Catalunya. Es nota que l’autor està influït per la sociologia religiosa, però és més evi-
dent encara que també ha tingut en compte el tractat de l’eclesiologia del Vaticà II (ell
que en fou el primer professor en el Seminari, després del Concili). De la confluència
d’aquestes dues dimensions prové l’interès preferent de Marquès per la història del
Poble de Déu. Busca en la vida de les parròquies i indaga sobre la seva creació, les
activitats i l’economia; vol saber dels santuaris i dels pelegrinatges; de la fundació de
monestirs, dels convents i instituts religiosos; de la caritat organitzada en hospitals i
almoines fundades; s’interessa per les noves formes de devoció i pels sants de moda en
cada època; per la pietat popular, les confraries i les associacions de seglars; per la cul-
tura i costums del clergat; per l’art dels temples humils. Defuig fer una història a glò-
ria de la institució i preval en ell l’aspecte social de la història religiosa.
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El Dr. Josep M. Marqués i Planagumà (Cruïlles, Baix Empordà, 1939 – Girona
2007) era historiador i teòleg. Va fer els estudis eclesiàstics al Seminari Conciliar de
Girona i a la Pontifícia Universitat Gregoriana. Immediatament fou professor del
Seminari Conciliar de Girona.2
Pel que fa a la Facultat de Teologia de Catalunya va exercir-hi la docència durant
disset cursos. Professor d’Història de l’Església i, més endavant, d’Història de l’Esglé-
sia de Catalunya, iniciava la docència el 1980-1981 en els Cursos Complementaris, i,
al cap d’un any, passava als Cursos Institucionals. Formà part del Departament
d’Història, que ell havia contribuït a constituir. Deixà les classes per voluntat pròpia
l’any 1995.3
Una història de la diòcesi de Girona és també el llibre de la vida d’un home. És el
resultat del seu treball i dels estudis anteriors que havia elaborat ell mateix. Representa
la culminació i la síntesi de quasi cinquanta anys de recerques. Josep M. Marquès ha
dedicat a la diòcesi i al país el seu temps, la seva erudició i fins la seva passió (en el
doble sentit d’apassionament i de patiment). Aquesta història de la diòcesi resumeix un
llarg combat al servei de l’Església i de la història.
Joan Busquets
Valentí Serra de Manresa, OFMCap, El cardenal Vives i l’Església del seu temps.
Fotografies de Joan Devesa i Freginals (Sant Andreu de Llavaneres: Museu Arxiu
Vives i Tutó 2007, 145 pàgines).
Fra Valentí Serra de Manresa acaba de publicar el llibre que fa més de bon veure
de la seva extensíssima obra de recerca històrica: El cardenal Vives i l’Església del seu
temps. Fotografies de Joan Devesa i Freginals (Sant Andreu de Llavaneres: Museu
Arxiu Vives i Tutó 2007, 145 pàgines). És un llibre noble: enquadernat amb tela i
il·lustrat amb un esplèndid reportatge fotogràfic en color que recull les millors fotogra-
fies històriques que s’han conservat de fra Josep de Calassanç de Llavaneres, més
conegut com el cardenal Vives i Tutó (Sant Andreu de Llavaneres, 1854 – Monte Por-
cio Catone, 1913). Un seguit de persones de Llavaneres han volgut fer honor a la lle-
genda de la placa que hi ha a la façana de la casa on nasqué —«Son nom immortal serà
l’honra del seu poble»— i han editat aquest estudi de fra Valentí Serra que presenta
una semblança de la vida i de la influència del cardenal Vives en l’Església del seu
temps (pontificats de Lleó XIII i de Pius X, en l’època confusa de la lluita contra el
modernisme).
RCatT XXXIII/2 (2008)594
2. Llicenciat en Teologia (1964), el Dr. Jubany el nomenà professor del Seminari Major de
la diòcesi de Girona, on ensenyà Teologia Fonamental (Revelació i Església). Després, doctor en
Història Eclesiàstica (1978), el bisbe Camprodon el recuperà pel seminari. Llavors, principal-
ment donava Història de l’Església. Cf. J. BUSQUETS, «Dr. Josep M. Marquès, “In Memoriam”»,
RCatT XXXIII/1 (2008) 267-270.
3. El curs 1995-96, va dirigir un Seminari d’Història de l’Església, juntament amb el Dr.
Josep Perarnau, «El pensament teològic a Catalunya». Encara, en el curs 2000-2001 fou requerit
per a professar Fenomenologia de les Religions, cosa que acceptà de bon grat i per fer un servei.
La vida de Josep Vives, fill d’un fuster pobre de Llavaneres, és realment singular i
agitada. Neix a Llavaneres; quan té sis anys la família s’instal·la a Mataró i en Josep
entrarà a estudiar als escolapis, amb la condició de fàmul o criat, que aleshores tenien
els més pobres. Demanarà d’entrar a l’Escola Pia i no el voldran perquè els va semblar
que no tenia gaire talent i que no era de massa bon veure (li mancava part d’un dit
d’una mà i sembla que era propens a patir crisis nervioses). Aleshores arribà a Mataró
el P. Segimon Castanyer, caputxí procedent de Guatemala, que proposà al jove Vives
d’entrar al noviciat dels frares catalans exclaustrats situat a la ciutat de La Antigua, a
Amèrica Central. En un viatge interminable (12 d’abril a l’11 de juliol de 1869), el noi
de Llavaneres arribà a La Antigua, on rebé l’hàbit de sant Francesc. Al cap de tres
anys, el govern de Guatemala expulsà els religiosos a punta de pistola. Fra Calassanç
anà a parar als Estats Units. D’allí a Tolosa del Llenguadoc. Després passà al convent
de Fontenay-le-Compte, a estudiar Sagrada Escriptura i Teologia. Una crisi nerviosa el
deixà fora de combat durant un temps. L’any 1875, el president de l’Equador convida
els caputxins perquè s’instal·lin al seu país. Fra Calassanç se n’hi va. Quan hi arriba,
els maçons assassinen el president García Moreno, de manera que els frares es van
quedar a l’escapça de fundar un convent en aquest país d’Amèrica. De nou, amb nous
crisis nervioses, retorna a França. A Perpinyà, l’any 1877, fou ordenat de prevere i
passà a dirigir l’Escola Seràfica. El president francès Ferry suprimeix els ordes religio-
sos (1880). De nou expulsat. Va a parar a Igualada (1881) amb tota l’escola de vailets.
Allí fra Calassanç començà a edificar el convent dels caputxins i començà a escriure
els seus primers llibres: compendis de teologia moral, dogmàtica, dret canònic i her-
menèutica sagrada. 
Tres anys després l’envien a la cúria general dels caputxins a Roma. Allí vetllarà
perquè s’erigeixi la província monàstica caputxina d’Espanya i començarà una llarga
etapa de treball al servei de l’Església. A Roma va ser considerat un «viris doctrina et
erudictione praestantibus», de manera que el van fer consultor d’un esplet esponerós
de congregacions. Hom té la sensació que el pare Llavaneres es passava el dia anant de
congregació en congregació on li encomanaven tota mena de dictàmens i treballs. La
seva personalitat humana i intel·lectual es fa difícil d’entendre, però tot deixa veure
que era realment una persona molt ben considerada: el tenien per un home culte, pia-
dós i treballador sense mesura. La seva feina d’organitzador del Primer Concili Plenari
Llatinoamericà el va catapultar a la condició de cardenal de la Santa Romana Església
(1899).
Fra Llavaneres era, però, més framenor que no pas cardenal. Josep M. de Sagarra
explica en les seves extraordinàries Memòries que anà a visitar el cardenal Vives a
casa seva, al palau Altemps, amb el seu pare, l’erudit Ferran de Sagarra. L’escriptor
s’adonà que a l’entrada del palau hi havia el capel cardenalici de Vives, i que estava
descosit i sargit a mà. A propòsit de la vida romana del cardenal Vives, algunes de les
fotografies que reprodueix el llibre de fra Valentí Serra són per a sucar-hi melindros
amb xocolata desfeta: la «família cardenalícia» de Vives sembla sortida d’una novel·la
del temps d’Els tres mosqueters. Vegem-ho amb detall: «Esta se compone de un gentil
hombre o guardia noble, que pertenece a la aristocracia romana, maestro de ceremo-
nias, el servo y el capellán caudatario para la capa magna de diez metros y medio»
(1899). El noble romà —que fa cara de gentilhome bastant tronat— porta malles arra-
pades en lloc de pantalons i duu a la mà un barret a l’estil de Napoleó i un espasí. El
pobre fra Llavaneres, que havia estat expulsat de tot arreu i que personalment era més
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pelat que una rata, envoltat de tot aquest personal tan estrambòtic tinc la impressió que
es devia sentir bastant perplex. En la foto el cardenal està assegut i darrere seu hi ha fra
Quimet de Llavaneres, el seu germà, que era un garneu i que ho maneflejava tot.
Cambó en les seves memòries escriví a propòsit d’ell: «El Pare Joaquim [M. de Llava-
neres], un caputxí intel·ligent, entremaliat, despert, que emparant-se en l’immens pres-
tigi que tenia el seu germà, actuava a Roma amb una audàcia i una imprudència extra-
ordinàries.»
Fra Calassanç va ser cardenal a 45 anys: un veritable prodigi de joventut. Tot fa
pensar que la seva promoció a les porpres va ser laboris causa: era un català que no
parava mai de treballar. Tinc la impressió que morí tan jove —encara no havia fet 60
anys— perquè l’excés de feina li va malmetre absolutament la salut.
Vives va ser un home del seu temps: tenia una visió sobrenatural de l’Església i
sembla que mai no va entendre —com no ho van entendre mai els papes als quals va
servir amb profunda fidelitat— que la història de la salvació s’esdevenia en la història i
no contra la història. Això el va portar a lluitar aferrissadament contra el modernisme,
que era una mena de fantasma difús que semblava que volia reduir el misteri sobrena-
tural a una simple conseqüència de la raó i la il·lustració humanes. El cardenal era
també un home que es partia els pinyons amb un personatge tan pintoresc com Sardà i
Salvany, que va escriure un best seller de l’època que portava un títol que avui faria
caure d’esquena: El liberalismo es pecado. Vives deia: «opus laudatur». Vives era un
fill del seu temps i sols així pot ser comprès i valorat.
Vives era un frare català que estimava la seva gent i l’Església del seu país. El lli-
bre de Fra Valentí Serra passa revista dels bons serveis que va poder fer a l’Església de
Catalunya: va evitar que fossin suprimides les diòcesis catalanes que no eren cap de
província, tal com pretenia el govern de Madrid; va impedir que Torras i Bages fos
traslladat de Vic a Burgos; va lluitar perquè no s’imposés el decret del comte de
Romanones que obligava les escoles catalanes a ensenyar el catecisme en castellà. I
encara va tenir temps per ser protector de 68 instituts religiosos!
Fra Valentí Serra estableix la bibliografia completa de Vives: 140 obres —que
esperen que algun erudit les valori en el context dels estudis teològics del seu temps—
que donen mostra de l’immens treball intel·lectual fet pel framenor de Llavaneres al
servei de l’Església del seu temps.
Tot bon llibre de frares ha de tenir alguna intriga i aquest, és clar, també: «Tengo
conocimiento del documento secreto y creo indispensable hable detenidamente con
V.E. sobre el asunto. Estoy a su disposición el día y a la hora que más le convenga.»
(Carta «reservada» de Merry del Val a Vives i Tutó datada a Roma el 12 d’octubre de
1912). Saber aquest «secret», però, demana un altre llibre, que el sempre admirat i
infatigable fra Valentí Serra de Manresa potser algun dia escriurà. Mentrestant tenim
aquest llibre magnífic que ens apropa a la vida d’un frare ben singular: el pare Llava-
neres, àlies el cardenal Vives i Tutó.
Joan Ferrer
F. Raurell, Spiritualità dell’Antico Testamento. Corso di Teologia Spirituale, 2. Isti-
tuto Francescano di Spiritualità della Pontificia Università Antoniana, Bologna:
Edizione Dehoniane Bologna 2008, 212 pp.
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Amb aquesta obra breu, el professor Raurell, biblista i exegeta de reconegut presti-
gi, s’endinsa en un camí de l’Antic Testament poc fressat per l’exegesi veterotesta-
mentària en general: l’«espiritualitat».
El volum estudia des de la vessant de l’«espiritualitat» alguns dels corrents literaris
i de pensament més importants de l’Antic Testament: la vocació profètica; l’hermenèu-
tica com a clau de lectura que fa en el seu interior el mateix text bíblic; la categoria de
«pobresa»; certs aspectes de la pregària sàlmica i un acurat estudi de Job en la línia que
marca l’obra.
La primera part d’aquest treball, presentat per l’autor, aprofundeix més en els
aspectes metodològics i la contribució de l’exegesi a l’estudi de l’espiritualitat de
l’Antic Testament. El lloc de la «paraula» com una de les claus importants d’interpre-
tació del tema dins l’Antic Testament arrodoneix l’obra.
L’edició del volum, allunyat de tota pretensió, el converteix, dins la seva senzillesa,
en un instrument agradable i alhora manejable per a un lector format, si bé no especia-
litzat, i interessat en el tema.
No és la primera vegada que l’autor treballa els temes presentats en aquesta obra,
però la novetat està en el fet de ser estudiats accentuant-ne l’aspecte de l’«espirituali-
tat» de cada un d’ells. Una de les primeres qüestions, sinó la primera que s’obre al lec-
tor, és saber què s’entén per «espiritualitat de l’Antic Testament» o, millor dit, què
entén l’autor per «espiritualitat de l’Antic Testament»? Aparentment hom pot pregun-
tar-se si l’estudi exegètic ha o no ha d’incloure la vessant de l’«espiritualitat» del text
bíblic, i sempre pot planejar l’ombra d’una certa excissió de l’exegesi bíblica entesa
com una disciplina purament cientificopositiva o bé cientificoteològica. En aquest sen-
tit, no es pot oblidar que l’exegesi ha d’incloure la teologia continguda en el text i
l’«espiritualitat» d’aquest queda dins la seva teologia. 
Per al professor Raurell la resposta a la pregunta formulada és ben clara: és diferent
l’«espiritualitat» del text bíblic d’allò que s’ha d’entendre per un «sentit espiritual» del
text i que ateny més pròpiament a l’hermenèutica. Per a l’autor és la història de la fe
viscuda per Israel (p. 29) i l’experiència d’aquesta fe en tant que relació singular amb
Déu.
Tanmateix, això que sembla prou clar no ha estat sempre fàcil de conciliar en la
recerca exegètica; bona mostra en són els diferents mètodes nascuts i desenvolupats al
bressol de la història del pensament, i que han marcat l’accent més en uns o altres
aspectes (pp. 32-51). Per altra part, un aspecte que queda inclòs en aquest punt, però
que l’autor no escomet és el menyspreu que en força ocasions cau el crític científic en
allò que ateny a la Tradició dels ‘Abot i dels Pares de l’Església, ja que considera la
lectura d’uns i altres distorsionadora respecte del text original o bé dogmàtica. Cal
recordar, però, com diu l’autor mateix, que la finalitat de l’exegesi és la d’assolir la
comprensió del text en tota la seva complexitat i dades (p. 34) i la Tradició no és úni-
cament una lectura hermenèutica dels textos. En aquest sentit Raurell vol fer prendre
consciència que tocar el tema de l’espiritualitat no significa prescindir de les exigèn-
cies criticometodològiques.
Sense oblidar que la Bíblia no presenta una tractació sistemàtica i orgànica de
l’espiritualitat (p. 10), l’autor s’endinsa en el camp de la «paraula» com a font primera
d’on brolla (pp. 53-85). Una paraula que aquí no ha de ser entesa com a instrument
posat al servei de l’estètica literària sinó com a lloc de comunicació i relació «íntima»
entre Déu i l’home; és així que els relats de vocació en són el paradigma (pp. 87-108).
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La «paraula» queda intensament i bella aprofundida al llarg i ample de l’Antic Tes-
tament, però de manera especial serà en els profetes on prendrà, complexivament, totes
les formes i dimensions que pot abastar una «paraula» que és portadora de vida, de
sentit, d’experiència i de comunió; perquè és, en definitiva la Paraula primera. És així
que des de la paraula proferida oralment fins arribar a la paraula comunicada amb el
propi cos un element hi és comú, l’experiència de Déu en el més pregon de l’ésser com
a diàleg Jo-Tu.
Més subtil se’ns presenta l’espiritualitat en el tema del «caminar bíblic» i de la
«pobresa», nogensmenys l’espiritualitat existent en l’itinerari d’Israel, record dels
temps nòmades passats al desert i, la pobresa entesa com «indigència» en tant que
«necessitat» de la qual sempre en parteix l’home en la seva relació amb Déu, aprofun-
deixen més encara allò que és central en el llibre (pp. 109-172). Podem dir que per
l’Antic Testament «nomadisme i pobresa» són dues maneres d’expressar una mateixa
realitat. El «caminar» bíblic no és una fuga mundi ni un escapar de la pròpia existèn-
cia, tot el contrari, és anar a l’encontre íntim i sempre inefable de Déu i de l’home.
Sempre nòmades i sempre humans, és aquest caminar (%rd), a voltes penós, però que
acaba convertint-se en un retorn de l’home a la seva essència, en un retorn a Déu i la
projecció vers un nou futur.
L’autor accentua clarament la importància que té per l’Antic Testament la categoria
d’història, tot llegint l’ahir com un caminar que s’orienta vers el demà; és la tensió que
marca Déu en entrar en la història i és l’orientació vers el nou allò que es manifesta
especialment en els profetes (pp. 122-128).
En el desert, l’home, despullat de tota crosta de vanitat que l’envileix, es troba en la
seva solitud necessitat dels altres, necessitat de l’Altre. Només es tenen l’un per
l’Altre. L’home, en el desert, resta sol amb ell mateix davant per davant de Déu, i és
així que en el desert (rBdm) neix la paraula (rBd). El desert és el «despullament» d’un
mateix deixant que «l’Altre faci en mi...»; l’home escolta – Déu parla... (Abraham,
Moisès, Isaïes, Jeremies, Osees...), Déu crida – l’home respon... Aquesta «nuesa» del
desert es la «pobresa» que demana l’Antic Testament, i no aquella que és producte de
greus injustícies socials. La «indigència» de l’Antic Testament és aquella del qui
sabent-se petit es fa gran perquè s’entrega plenament a Déu: 
... Jo vaig replicar: –Ah, Senyor, Déu meu! Sóc massa jove. Com sabré parlar?... (Jr 1, 6)
Aquesta és la pobresa de Francesc d’Assís expressada en la nuesa física del seu cos
(pp. 135-137).
La spiritualità dei poveri, che ha in Geremia uno dei principali iniziatori e che si svilup-
pa nel postesilio, ricorda che il Dio altissimo, il Tutto’Altro, è vicino ai più bassi nella scala
sociale della comunità d’Israele, ma che sono i più disponibili davanti a Dio riconoscendo
che sono deboli. Questo è il Dio dell’esperienza profetica (p. 89).
Per al pensament veterotestamentari i en particular el profètic, el pecat té la seva
deu en la transgressió de l’ètica social. És el fort que abusa del feble i se n’aprofita,
aquest és el pecat que Natan retreu a David (2Sa 12) més enllà del que hagi pogut dir
la teologia moral sobre aquest passatge. Per això Déu és al costat dels dèbils d’una
manera especial, i aquesta és la base que servirà a Amós i quasi un segle i mig després
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a Jeremies, per a elevar la «pobresa» a categoria religiosa. El «pobre» és l’ésser sem-
pre «obert» a Déu, és una « disposició interior» (p. 155).
Però la «pobresa» en la seva amplitud té més riquesa de matisos, per això l’autor
no esgota aquí el tema, bo i marcant l’ambigüitat d’un terme tan «ric» com és el de la
«pobresa» i estudiant-la en els llibres de Job i dels Salms (pp. 142-143.153-155). Per
aquest motiu clou el llibre amb l’«espiritualitat» sapiencial, en la pregària dels Salms
(pp. 157-172) i en Job (173-199).
La pregària dels Salms és, per l’autor, l’experiència espiritual per excel·lència de la
comunió entre Déu i l’home, entre paraula i escolta, entre transcendència i història
(p. 157). Aquestes poesies, elevades a la categoria de literatura universal, són expressió
de fe de l’ésser humà a través del símbol, perquè la poesia és llenguatge simbòlic i el
símbol l’element central del discurs salmicopoètic. 
El símbol, en la Bíblia, passa a través de realitats concretes de la vida com el foc,
l’aigua, la llum, la fam, la set, la mort..., no són simples recursos literaris bellament tro-
bats, neixen d’experiències tangibles que sotraguen l’home. Tanmateix no és necessari
esperar la lectura dels salms per a descobrir com n’és d’important el símbol per a l’Antic
Testament; les accions simbòliques en el terreny profètic en són una bona mostra.
Donada la brevetat de l’obra, l’autor no entra, però, en el terreny sempre ambigu i
relliscós del símbol i el signe, si bé l’escomet d’esquitllentes: el signe ens fa saber què
volen dir les paraules, el caràcter d’aquella realitat que queda descrita a partir de la
paraula que l’expressa; el símbol «llença» el significat de la cosa en si més enllà d’ell
mateix, i el fa depassar fent comunicar una realitat espiritual que posa en interrelació el
caràcter de la cosa en sí amb la realitat d’ordre sobrenatural que es vol expressar.
Resten obertes moltes qüestions, però ni és el tema d’aquest treball ni de la recen-
sió; també és bo que el lector vagi una mica més enllà del que diu l’autor i el mateix
recensionador de la present obra.
Job planteja novament des del «despullament» que representa la «malaltia i el
dolor» en l’ésser humà la paradoxa de la vida, l’absurd de cercar raons lògiques a
l’enteniment humà del ser i del fer de Déu. Unes raons massa humanes i per això limi-
tades, que sempre acaben enfrontant l’home amb Déu, en contra de l’ home i de Déu.
La resposta de Job podem intuir-la a mesura que avancem en la lectura de les pla-
nes del llibre de Job però no per això deixa de ser inesperada ni indiferent: Déu no es
mou segons allò que l’home considera mèrit o pecat. Per sobre de tot hi ha la llibertat
de Déu que guarda la llibertat de l’home i la protegeix de tot intent de domini humà, de
tota «predestinació», de tota «prepotència».
La fe de Job és aquella fe provada en l’experiència del dolor sofert en pròpia carn,
de l’home caigut, sol, abandonat dels altres perquè ja no és res. És la pobresa en estat
pur que es torna grandesa en l’experiència d’un Déu fidel a l’home que es manifesta tal
com és i no com diuen els altres que és:
... Jo només et coneixia d’oïda, però ara t’he vist amb els meus ulls.
Per això, em retracto, penedit sobre la pols i la cendra (Jb 42,5-6).
No podem concloure el passeig per les pàgines d’aquesta obra sense esmentar un
dels pensadors més importants de l’Antic Testament: el Qohèlet. Tal vegada la ja
esmentada brevetat del volum no ha fet possible tenir-lo present; emplacem l’autor que
cerqui algun espai per a dir-nos quelcom més, del que ja ens ha deixat dit en altres
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obres seves, sobre la profunda «espiritualitat» que respira aquest llibre no sempre ben
llegit al llarg de la història.
La present obra no pot amagar la predilecció que sent l’autor pels profetes, fruit
d’una reflexió madurada pels anys de recerca i docència en aquest terreny.
Agraïm al professor Frederic Raurell aquest «nou fill» intel·lectual de sabor intens
amb flaire de síntesi sobre punts centrals de l’Antic Testament.
Un petit llibre per a grans moments.
Teresa Solà
Walter Brueggemann, Like Fire in the Bones: Listing for the Prophetic Word in Jere-
miah. P. D. Miller (ed.), Fortress 2007, pp. XVI + 255.
En la presentació, l’editor P. D. Miller fa observar que si hi ha algun llibre que
representi científicament l’obra de W. Brueggemann en el camp dels estudis sobre pro-
fetisme, aquest és el llibre de Jeremies, al qual l’autor hi ha consagrat el millor de la
seva tasca exegètica. Això es fa ben palès en aquest recull de quinze articles publicats
des de 1983 a 2002. Aquests articles estan dividits en tres seccions: 1) La paraula par-
lada per mitjà del profeta: «perfil de Jeremies» (pp. 3-17); «El llibre de Jeremies:
meditació sobre l’abisme» (pp. 18-38); «Estudis crítics recents: poca interpretació exe-
geticoteològica» (pp. 20-40); «Teologia en el llibre de Jeremies: creatio in extremis»
(pp. 41-55); «Paraula profètica de Déu i història» (pp. 56-73); «Noves etapes en els
estudis de Jeremies» (pp. 74-85); «Acabament d’allò que no té fi» (pp. 86-98); «Una
segona lectura de Jeremies després de la crítica» (pp. 99-115); «Exili i restauració»
(pp. 116-131): «Un llibre inquietant i un poble inquietat» (pp. 132-141); «Portant
endavant la tasca profètica» (pp. 142-167); «Un món possible en pau: imatges d’espe-
rança de Jeremies i d’Isaïes» (pp. 168-179); «Esperança i desesperança de Jeremies»
(pp. 180-188); «Per què els profetes no preferiren la solitud: una entrevista amb Walter
Brueggemann» (pp. 199-212).
En cada una d’aquestes seccions Brueggemann sap harmonitzar el treball del cien-
tífic amb la sensibilitat del literat que escull els temes més adients per fer captar la pro-
funda agonia, el pathos i l’esperança de Jeremies a la crida profètica.
Tot i que Brueggemann respecta la distància històrica i la diferència de codis cultu-
rals en les seves interpretacions, està, però, convençut que el llibre és eternament jove,
que el llibre de Jeremies és un llibre per a avui. Però seria un error classificar l’obra de
Brueggemann com un conjunt de reflexions devocionals, perquè Brueggemann entra
amb rigor i cientificitat en les més modernes tesis de l’exegesi contemporània en la
interpretació del llibre de Jeremies. Brueggemann es lamenta amb raó que la majoria
dels comentaris moderns s’ocupen principalment de temes històrics i lingüístics i descu-
ren el poder retòric i teològic dels textos. Critica també l’escola de la Heilsgeschichte,
dominada per Gerhard von Rad, a causa de marginalitzar els temes de la creació tant
en l’Antic Testament com en el llibre de Jeremies.
Brueggemann abandona la posició que pretén conèixer bé la persona de Jeremies, i,
en canvi, orienta el seu estudi a conèixer el text. De fet, considera que tota reconstruc-
ció històrica de la figura de Jeremies és problemàtica, perquè el llibre té molt de cons-
trucció imaginativa: «The book is likely an imaginative literary construct» (p. 29).
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En alguns moments sembla com si Brueggemann construís el seu treball sobre Je-
remies inspirant-se en l’obra del conegut Robert Carroll introduint la categoria d’ideo-
logia: «So that neither historical-critical nor innocent theological interpretation is
credible any longer» (p. 56). Brueggemann sosté que les estratègies interpretatives mo-
dernes són necessàries i, d’una manera especial, la crítica retòrica.
En l’entrevista al final del llibre, l’autor confessa que ell creu que la realitat social
és generada i pren fisonomia en el discurs (p. 205). L’accent en la retòrica és un tema
de relleu que lliga els diferents punts de l’obra. Brueggemann fa notar que el tema cen-
tral del seu tractament de Jeremies és que hi ha un poderós cos de poesia que viu en
una relació desigual amb una prosa deuteronomística marcadament diversa.
Brueggemann sosté que la dificultat de llegir Jeremies (segons els hàbits de la lite-
ratura occidental) no és un problema greu, sinó que reflecteix la dura experiència de la
crisi de Babilònia de 587 aC; Brueggemann interpreta el 587 aC com l’any en què Judà
passa de la modernitat a la postmodernitat. N’és testimoni el llibre mateix, que dóna
entrada a diferents veus i perspectives.
Al llarg dels diferents capítols, Brueggemann demana una responsabilitat acadèmi-
ca en la divulgació del missatge de Jeremies. Diferents capítols mostren aquesta preo-
cupació sobretot el 24 («A second Reading of Jeremiah after the Dismantting», pp. 99-
115). Jeremies parla i espera un món alternatiu que els seus contemporanis no podien
entendre. Brueggemann però, entén Jeremies com pocs l’han entès mai i així fa el pro-
feta acadèmicament i espiritualment accessible avui.
Teresa Solà
J. R. Lundbom, Jeremiah 37-52: A new translation with introduction and commentary
(AB 21C), New York – London – Toronto 2006, pp. XIV + 624.
Aquest és el tercer volum del Comentari de Lundbom sobre Jeremies i reflecteix la
seva tendència sempre amb estudis més amplis i profunds sobre el profeta d’Anatot.
De fet, el segon volum (Jeremiah 21-36) difícilment podia sortir en un sol volum per-
què hauria resultat massa llarg. W. Rudolph, W. MaKane i R. Carroll publicaren sobre
Jeremies obres relativament grans, però ben aviat es veieren superats per l’enorme
comentari de W. Holladay. Amb tot aquest voluminós comentari de Lundbom els
supera tots (Vol. I. Jeremiah 1-20, XXV + 934 pp.; Vol. II. Jeremiah 21-36, XVI +
649 pp.). Però Lundbom no repeteix el que diuen altres comentaris, presenta allò que
és fruit de la pròpia investigació. Mentre molts dels comentaristes anteriors es fixen,
sobretot, en els aspectes literaris del text o en els problemes històrics d’identificar les
paraules originals de Jeremies, els volums de Lundbom es fixen en la retòrica de Jere-
mies.
Lundbom presta atenció a dos sectors: les estructures retòriques i literàries del llen-
guatge del llibre de Jeremies; a més l’autor intenta tractar per elles mateixes les més
petites porcions de prosa unida o poema. Dóna importància a les divisions masorèti-
ques de xetu-mah i petuhah, que separen les diferents unitats. Tot i que no sempre això
no garanteix que aquestes fossin l’estructura del bloc literari originari del text, tanma-
teix sovint la reforcen; Lundbom treballa amb el text tal com està i evita moltes correc-
cions.
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Aquest estil o sistema de tractar el text li fa possible un comentari més madur de
cada passatge. D’aquesta manera el llibre de Lundbom és utilitzable pels estudiants
ordinaris de l’Escriptura com també pels exegetes tradicionals. L’interès per la retòrica
del llibre de Jeremies queda ben palesat amb l’examen que fa de les unitats relativa-
ment compactes. l’autor sovint necessita molt espai en ordre a deixar clar tots els artifi-
cis literaris dels quals se serveix. Sortosament, al final d’aquest volum presenta un
glossari amb aquests artificis. Tanmateix, no hi trobem un índex complet de les vega-
des que tals procediments es llegeixen en el llibre de Jeremies.
Al llarg del seu comentari Lundbom ofereix notes específiques per a diferenciar la
poesia de formes com els aforismes sapiencials i de la prosa narrativa. Fa una útil dis-
tinció entre light prose («prosa lleugera»), que és la forma de narració, i la heavy prose
(«prosa pesada»), que és la forma dels oracles. Els artificis retoricoliteraris principals
que identifica són: inclusió, quiasma i l’ús de paraules-lema (catchword).
Al començament del primer volum, Lundbom ofereix una fresca versió del text
hebreu, que constitueix un primer comentari i també anuncia els seus intents literaris.
Això permet una visió global del text com un tot i fa veure com Lundbom treballa
literàriament la seva versió. Es tracta d’una versió que constitueix una lectura coherent
i útil, que dóna sentit al cos d’aquest comentari detallat. Al mateix temps la versió lite-
ral de Lundbom és una bona tècnica d’ensenyament que fa veure al lector que no
coneix hebreu l’estructura dels passatges. Però, per altra banda, fa que manqui certa
elegància, tant per als passatges en prosa com per als passatges en poesia. Des d’un
punt de vista pràctic, és llàstima que els editors hagin volgut col·locar la versió al
començament del volum, això obliga al lector a un constant anar i tornar de pàgines
per a la lectura de les diferents seccions. Però en el comentari pròpiament dit, Lund-
bom divideix els seus comentaris exegètics a cada unitat en una triple estructura:
«Retòrica i composició»; «notes»; «missatge i auditori». Pel que fa a la primera, dóna
l’estructura global i l’explicació de la unitat literària del passatge; en la segona, presen-
ta les notes tradicionals sobre la situació històrica, referències geogràfiques, problemes
puntuals del text hebreu i les diferents opinions dels estudiosos sobre el sentit del pas-
satge; en la tercera, presenta generalment una interpretació global del text. Per atènyer
una visió plena de la teologia de Jeremies, el lector ha de consultar la secció teològica
de la introducció en el primer volum.
Tot i que els aspectes retòrics siguin el valor principal d’aquest comentari, l’obra
de Lundbom conté altres importants punts de vista. Així, per exemple, sospesa curosa-
ment els principals manuscrits del text masorètic, incloent-hi els Còdexs d’Alepo i de
St. Petersburg i no simplement el de Leningrad en ordre a comparar les expansions i
omissions més conegudes del llibre de Jeremies. De la mateixa manera analitza deta-
lladament les variants gregues respecte del text «standard» dels lxx en Teodicion,
Aquila, i Symmachus. Troba que la majoria d’aquestes «correccions» dels lxx tendei-
xen a donar suport al tm per sobre del text dels lxx en tant que text que fa autoritat.
Lundbom discrepa radicalment dels comentaristes més recents que consideren el text
més breu dels lxx com a resultat d’omissions per haplografia, més que no pas com el
text original del qual en sortí el tm per ampliacions. Amb tot, considero aquest punt
força discutible, sobretot a partir de dos grans estudiosos del tema com són P. M.
Bogaert («De Baruch à Jérémie. Les deux rédactions conservées de Jérémie», en Le
livre de Jérémie, Leuven 1981, pp. 168-173) i F. Raurell («El llibre de Jeremies en el
tm i en els lxx», RCatT VI [1981] 13-31).
RCatT XXXIII/2 (2008)602
El llibre de Lundbom és un model d’harmonització entre les diferents etapes del
mètode historicocrític amb una bella i profunda exposició de la teologia del llibre de
Jeremies.
Teresa Solà
S. Vacca, Momenti e figure della spiritualità dei cappuccini in Italia, Roma, Edizioni
Collegio San Lorenzo da Brindisi, 2007, 571pp. 
L’autor d’aquesta extensa i densa monografia és conegut dins i fora d’Itàlia per les
seves recerques en el camp de la història de l’Església en general i de la història de
l’Orde Caputxí en particular. Malgrat ser encara jove, la seva condició de director de la
revista internacional Laurentianum, de cap del departament d’història de la Facultat de
Teologia de Palermo i de president del centre d’estudis històrics de Sicília a Roma i la
seva infatigable passió per la recerca l’han convertit en un dels historiadors més sòlids
del panorama científic italià. 
L’obra s’enceta amb una llarga, rica i provocadora introducció (pp. 5-40). Aquestes
pàgines fan conèixer la metodologia i, a través d’aquesta, els objectius que es proposa
atènyer el seu autor. D’entrada, constata el dèficit de voler recuperar la memòria histò-
rica aturant-se només en la història dels orígens i deixant de banda les diferents encar-
nacions històriques successives a la fundació. Encara que no ho expressi d’una manera
directa, l’autor té presents els intents prou recents d’historiar l’Orde oblidant i ignorant
el caràcter polièdric de la figura del caputxí en les seves manifestacions concretes al
llarg de la història. Vacca té molt en compte aquest problema de la historiografia
caputxina, sovint aproximat d’una manera excessivament ideològica. 
El nostre autor sap que la historiografia caputxina, des de la primeria, ha estat mar-
cada per la controvèrsia sobre la prioritat de la reforma caputxina: calabresos i marque-
sans s’han disputat aquest primat. En la pràctica la història oficial ha recolzat i fet seva
la tesi marquesana privilegiant les figures de Matteo da Bascio i de Ludovico da Fos-
sombrone. Vacca fa notar que aquest problema historiogràfic ha estat deformat per
voluntat del govern central de l’Orde, que ha sacrificat la tesi calabresa imposant una
història oficial. Aquest tema pren fisonomia concreta en el interessant cap. III: «I cap-
puccini di Reggio Calabria durante la peste del 1576» (pp. 107-135), i en el més
estructurat i desenvolupat cap. IV: «Silvestro da Rossano» († 1596), exponent d’un
rigorós treball metodològic. Però el punt central característic d’aquesta monografia,
que obre interrogants, però que també apunta solucions, el trobem en el cap. V: «Le
“Vitae Fratrum” di Bernardino da Colpetrazzo» (1514-1594). El nostre autor es fixa en
el recorregut d’aquest recull hagiogràfic, en el seu gènere literari i en l’ús acrític que
n’han fet historiadors caputxins antics i contemporanis. A l’interior d’aquest llarg capí-
tol, que per si sol podria donar origen a un llibre, es parla de les fonts: coneixement
directe, testimonis indirectes, fonts escrites. Vacca té en compte l’esperit nostàlgic del
passat, la mitització dels orígens vistos com l’època d’or, les peculiars referències
històrico-eclesials i, sobretot, que Bernardino dal Colpetrazzo hagi estat vist com
«l’historiador oficial». Salvatore Vacca presta esment a l’estructura de les Vitae, el seu
caràcter apologètic describint els signes «extraordinaris de santedat»: miracles, revela-
cions, visions, profecies —en el sentit popular de prediccions. Finalment s’ocupa del
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que l’autor, no gaire adequadament, anomena «santità cappuccina» (pp. 269 ss) i que
hagués estat millor denominar «spiritualità». 
Els caps. VI («Innocenzo da Caltagirone») i el VII («Felice da Nicosia») s’ocupen
de dues figures representatives de la cultura, de l’espiritualitat i de la presència sòcio-
eclesial dels caputxins en la Itàlia dels segles xvi-xviii. 
Finalment el nostre autor escomet el tema interessant, fins ara poc estudiat, del cap-
teniment i comportament dels caputxins italians davant per davant del fenomen moder-
nista. És sabut que, en general, els caputxins es mostraren tancats i polèmics enfront
del modernisme filosòfico-teològico-bíblic. Això explica que sovint fossin malvistos
per autors com Paul Sabatier, Alfred Loisy, Umberto Fracassini, etc. Vacca sembla
voler justificar la forta reacció antimodernista de la majoria dels caputxins, per a qui
les Costituzioni Cappuccine del 1909 representaven el «Nihil innovetur nisi quod tra-
ditum est», un autèntic Sitz im Leben explicatiu, almenys en part, d’un determinat tan-
cament. En tot cas, el professor Vacca no ignora els corrents de reformisme entre certs
nuclis intel·lectualment més actius a Reggio Emilia i les Marche di Ancona a causa de
les simpaties vers el rosmianisme filosòfico-teològic i vers un modernisme social a
causa de Murri. 
L’obra que recensionem és una aportació positiva i renovadora en el camp de la
historiografia tant a nivell metodològic com hermenèutic. El lector, però, troba a man-
car una definició més precisa d’història i d’historiar, un concepte més unívoc de font
per a distingir-lo amb més claredat de document. Essent així que el títol de la mono-
grafia parla de la «spiritualità dei cappuccini», hom esperaria una definició, almenys
descriptiva, d’un dels conceptes més ambigus de les ciències religioso-antropològiques
com és el concepte d’«espiritualitat». L’autor prescindeix de definicions abstractes o
essencialistes i descriu figures per a qui Francesc d’Assís és el referent immediat, el
gran hermeneuta del Crist de l’Evangeli. 
Vacca descriu figures per a qui, a diferència del que fa Bernardino da Colpetrazzo,
la llei i les normes existeixen només perquè els homes no s’atreveixen a viure lliura-
ment davant Déu com hi vivia el Pobrissó d’Assís. L’intent de Vacca d’obrir-se a una
nova metodologia historiogràfica i a una nova hermenèutica per aproximar el passat
fan veure com el pensament i el treball científic estan subjectes a dades empíriques i a
fets històrics, i no a la ideologia. 
Per a les tradicions religioses, com per a la fe, la situació és diferent. Certament que
les tradicions religioses també es basen en l’experiència, també aquestes tenen una
«base empírica». Nogensmenys, tota tradició religiosa, semblantment a la fe, té aspec-
tes que contradiuen els fets. La ciència se sotmet als «fets», les tradicions religioses, en
canvi, s’hi rebel·len. És, en certa manera, la contradicció entre el pensament científic
obert al dissens, per un cantó, i les tradicions de les institucions religioses basades en
el consens, per l’altre. Aquesta dinàmica s’hauria de tenir present en voler historiar les
institucions religioses. 
De fet, hi ha tres característiques que marquen el consens d’una tradició religiosa
viscuda comunitàriament: en primer lloc, l’obligació pel que fa a la tradició; la cons-
ciència identitària depèn d’un passat paradigmàtic i normatiu. La ciència i la cultura,
en canvi, tendeixen a renovar-se. En segon lloc, hi ha l’obligació respecte del consens:
el sentit identitari és portat a la formulació i acceptació d’afirmacions que tenen un
contingut i una fisonomia determinats. La ciència i la cultura, en canvi, tendeixen a
dissentir per natura. En tercer lloc, en les institucions religioses, determinades persones
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defineixen el que és «vàlid» i «convenient». El pensament científic i la cultura, en
canvi són antiautoritaris: no compta el pes de les persones, compten els arguments. 
El professor Salvatore Vacca presenta una monografia coratjosa i rica, però és llàs-
tima que algunes de les seves intuïcions que amaren tota l’obra no hagin estat explici-
tades amb més claredat i articulades amb la força de la lògica. L’opció religiosa certa-
ment només esdevé «plausible» en una comunitat que protegeixi eficaçment el
consentiment amb mecanismes de conformisme. L’aspecte positiu podria ser que així
s’estabilitza l’individu de manera que pugui resistir a les grans proves de la fe i del
coratge vital. Aquest és el quadre sòcio-religiós que es desprèn de la lectura crítica de
l’interessant obra del nostre autor. 
Frederic Raurell
Ramon Prat i Pons, La canya de pescar. Un camí per explorar el misteri de la vida,
Lleida: Pagès editors 2008, 243 pp.
Aquest llibre és el tercer d’una trilogia, els dos primers títols de la qual varen ser:
Rentar els peus i El fil de la vida. Què és el que trobem en aquest tercer volum i que
continua l’estil i el tarannà dels altres dos? Doncs, com el mateix autor indica en el
subtítol, un camí —un mètode, en sentit literal— per explorar el misteri de la vida. Per
explorar, no pas per explicar. El camí és allò que ens acosta a algun lloc. Però, una
cosa és acostar-se a un indret, fins i tot arribar-hi, i una altra de ben diferent pensar que
el lloc és teu, que el domines i el coneixes del tot. En Ramon Prat ens convida a recór-
rer un camí per acostar-nos a un misteri, no pas per desfer-lo ni per apropiar-nos-en. El
caminant, com el pelegrí, tendeix a ser més respectuós i humil amb la grandesa —i
amb l’abisme— que no pas amb l’autoritat enganxada a la poltrona o l’intel·lectual
d’aparador. El camí, això sí, no és sempre, ni tan sols la major part de les vegades, un
camí planer sinó més aviat abrupte i dificultós: a voltes progressa enmig de camp obert
però en molts altres moments ho fa vora penya-segats i en terrenys pedregosos.
Per situar bé i valorar en la seva justa mesura l’aportació del llibre de Ramon Prat,
em sembla summament important no perdre de vista un dels trets essencials del nostre
temps i que inevitablement condiciona el punt de partida de l’autor. Un llibre de teolo-
gia fet en situació d’intempèrie. Per una situació d’intempèrie —o d’«indigència»— a
l’hora de fer teologia entenc allò que de forma tal vegada una mica massa dura sortia
de la ploma o de l’agulló de Nietzsche: «Considerar la Naturalesa com la prova de la
bondat i de la providència divines; interpretar la història en honor de la raó divina com
a prova constant de l’existència d’un ordre moral de l’Univers i d’una finalitat moral;
interpretar el nostre propi destí com ho han fet durant tant de temps els homes pietosos,
veient arreu la mà de Déu que ens dispensa cada cosa i les disposa totes amb la mirada
posada en la salvació de la nostra ànima, són maneres de pensar que avui ja han passat,
que tenen en contra la veu de la nostra consciència...» (La gaia ciència, & 357). Ja sé
que el text de Nietzsche és força radical, però hi comparteixo que ni la Naturalesa ni la
Història s’haurien de continuar agafant com els topos per excel·lència de l’edificació
teològica —evidentment, no és ara el moment oportú per justificar aquesta afirmació.
Ara bé, si la teologia ha perdut —o està en vies de fer-ho— aquests pilars tradicionals,
què li queda? Doncs no res més, ni res menys, que la vida concreta de la gent. Entenc
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que, precisament per això, en Prat parla d’«escoltar i observar la realitat de cada dia».
Teologia de la vida quotidiana.
I aquesta teologia de la vida de cada dia no és una teologia especulativa, sinó,
sobretot, una teologia pastoral i testimonial. Estar amatent a la vida —als altres i a
nosaltres mateixos— és una de les millors vacunes contra el dogmatisme i l’arrogàn-
cia, i una de les millors escoles de la veritable solidaritat. No és un llibre de seguretats,
sinó d’esperança. No és un llibre d’adoctrinament, sinó de reflexió. No cerca la cons-
trucció d’un sistema de teologia, sinó una manera «teològica» de viure (i dic això pen-
sant amb el paral·lelisme possible amb la filosofia. Massa vegades s’ha oblidat que la
finalitat principal de la filosofia no és pas l’articulació d’una teoria omnienglobant i
explicativa de la realitat, sinó una «manera autènticament filosòfica de viure». Em pre-
gunto si, en un cert sentit, no s’hauria de dir el mateix de la teologia).
I, també conseqüentment amb el punt de partida, no és un llibre escrit amb un llen-
guatge academicista, sinó amb el llenguatge senzill i entenedor de la gent. Cosa que
endemés de la coherència, és d’agrair encara per un altre motiu que el propi autor indi-
ca en parlar de la «burocratització del llenguatge» que avui tant s’estila. Enfront
d’això, hi ha el valor de la claredat i la franquesa. La franquesa en el parlar no cerca ni
l’adulació ni l’aparença de profunditat. Franc perquè sincer. I franc perquè lliure —a
l’edat mitjana franquesa es referia també a la condició de llibertat civil. 
Cercar les pràctiques i els modes de l’esperança i de l’amor en les situacions de
cada dia: aquesta és la proposta i, alhora, la mostra de La canya de pescar. El llibre de
Ramon Prat acompanya i fa companyia. Bona part està estructurat en petits capítols a
mode de breus meditacions: delicats, alguns; directes, els altres, i tots traduint l’expe-
riència de la vida. Els exemples d’això són a tocar. Qui no sap que la vida consisteix
sovint a resistir? En Ramon Prat ho diu, però il·lustra, al mateix temps, que la resistèn-
cia en molts casos més que de duresa està feta de flexibilitat. Qui no sap de la vàlua,
per viure, no pas de l’amistat (en abstracte) sinó de l’amic (i de la seva «trucada»)?
Qui no ha experimentat allò que significa «viure en minoria»; un viure que, paradoxal-
ment, resulta ser més ric que no pas la immersió en la massa? No és aquesta la fecundi-
tat dels marges? Qui no sap, enllà de disputes ideològiques —en el pitjor sentit del
terme—, que la família és l’escola de l’amor? En Ramon Prat ho sap i ho escriu, amb
naturalitat, anant a l’essencial, i guardant-se de malgastar energies en combats estèrils.
«Seguim creient que les petites coses de cada dia, fetes amb il·lusió i esperança,
esdevenen espurnes de llum en el món d’avui...». Són paraules del llibre que el resu-
meixen molt bé. Ni el patiment, ni el dubte, ni la lluita, ni l’ombra... són aliens a
l’experiència de vida que s’expressa en totes aquestes pàgines. Però sempre s’hi entre-
veu, en el rostre de l’autor, una estranya alegria, que esdevé involuntàriament el millor
testimoni.
Josep M. Esquirol
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